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As mutações do campo religioso 
Os novos movimentos religiosos e seus desafios  
à religião instituída no Brasil 
Leonildo Silveira Campos1 
Vivemos, no Brasil e na América Latina, um período muito di-
ferente do que foi imaginado nos anos 60, pelos teóricos da “teologia 
da secularização” ou da “morte de Deus”: Gogarten Vahanian, Ro-
binson e outros herdeiros de Bonhoeffer. Nos anos 70, frustou-se a 
expectativa de que a religião rapidamente iria se tornar algo ligado 
apenas aos tempos infantis do ser humano ou a época das cavalarias 
medievais. Os templos brasileiros e norte-americanos não se torna-
ram “túmulos de Deus” e nem tampouco museus freqüentados por 
pessoas idosas ou saudosistas, embora alguns deles possam assim ser 
caracterizados. 
O momento atual é de efervescência religiosa e de explosão de 
manifestações ligadas ao sagrado, sejam elas místicas ou fundamen-
talistas, formando uma realidade incômoda, presente em todos os 
lados para aonde dirigirmos o nosso olhar. Rubem Alves2 faz refe-
rência a essa situação, em um texto escrito num período em que havia 
muitas pessoas usando os paradigmas da secularização. Também, 
alguns anos antes dessa reflexão de Alves, foi publicado entre nós um 
outro texto importante sobre a “redescoberta do sobrenatural na soci-
edade moderna”, escrito por Peter Berger3. Vinte e oito anos depois, 
                                               
1
  As idéias básicas deste artigo foram apresentadas no curso “Movimentos Religiosos Contem-
porâneos”, na Faculdade de Teologia da Igreja Metodista, no primeiro semestre do ano 2000. 
2
  Rubem ALVES, O enigma da religião, 2a ed., Petrópolis: Vozes, 1979. 
3
  Peter BERGER, Um rumor de anjos, 1a edição, Petrópolis: Vozes, 1973. Cf. a 2a edição, 
revista e aumentada, publicada também pela Vozes, em 1999. 
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a secularização-dessecularização ainda perturba a mente de Berger4, 
que se refere hoje aos “equívocos da teoria da secularização” da se-
guinte forma: “Argumento ser falsa a suposição de que vivemos em 
um mundo secularizado. O mundo de hoje, com algumas exceções 
(...) é tão ferozmente religioso quanto antes, e até mais em certos 
lugares”.  
Porém, essa efervescência religiosa, explosiva e dinâmica, não 
está acontecendo dentro dos limites ou de fronteiras demarcados pela 
presença das instituições tradicionalmente encarregadas da gestão do 
sagrado. Em outras palavras, trata-se de um fenômeno que prefere se 
domesticar dentro de novos moldes. Ora, isso provoca um intenso 
trânsito de pessoas de um para outro movimento ou instituição, na 
constante busca de valores e de “bens simbólicos”, considerados por 
eles inatingíveis naquelas instituições às quais por muitos anos devo-
tavam fidelidade.  
É nesse quadro, marcado paradoxalmente por um processo de 
secularização por um lado, mas por um pluralismo e disputas pelo 
novo “consumidor de bens religiosos” de outro, que devemos analisar 
os processos de sincretismo, de surgimento de novas organizações 
religiosas (algumas até de feições empresariais) e do aparecimento do 
que tem sido chamado, até por falta de um termo mais apropriado, de 
“novos movimentos religiosos”. Fica claro, portanto, que tal cenário 
apresenta um forte impacto no campo religioso protestante brasileiro, 
trazendo inúmeros desafios para o exercício do papel clerical dentro 
de uma instituição pertencente ao protestantismo histórico.  
1. Uma discussão inicial – os termos “seitas” e “igreja” 
A expressão “seita” e “igreja”, geralmente associada ao título 
deste artigo, deve ser o primeiro ponto de reflexão, pois são termos 
                                               
4
  Peter Berger, A dessecularização do mundo: uma visão global, in Religião e Sociedade, v. 
21, n. 1, 2001, p. 10. 
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ainda usados, embora de variadas formas, em nosso linguajar eclesi-
ástico ou cotidiano e, por isso mesmo, designando coisas diferentes. 
Desde Ernst Troeltsch (1865-1923)5, os especialistas em socio-
logia da religião têm usado a palavra “igreja” para designar uma 
“instituição que foi, como resultado da obra de redenção, dotada de 
graça e salvação” e que pode “receber as massas, e ajustar-se ao 
mundo”; enquanto “seita” se aplica aquela “instituição formada de 
voluntários, “composta de crentes cristãos, rigorosos e explícitos, 
unidos entre si pelo fato de todos terem experimentado o novo nas-
cimento”. Entretanto, R. H. Niebuhr6 preferiu empregar o termo “de-
nominações” para estudar os grupos religiosos norte-americanos, 
enquanto Bryan Wilson7 tem chamado a atenção para as dificuldades 
em se aplicar o conceito “seita” fora das áreas culturalmente domina-
das pelo cristianismo. 
No Brasil, o termo “seita” foi muito usado pelos primeiros es-
tudiosos do fenômeno religioso protestante no final dos anos 60, para 
mostrar como funciona a religião na sociedade, entendida por eles 
como um processo de adaptação das massas rurais num mundo urba-
no, experimentado por elas como fonte de hostilidade. Nesse sentido, 
empregava-se o termo “seita” para se referir a um grupo que se afas-
tava da sociedade, e “igreja” para aquele movimento que provoca 
uma interação social entre o grupo religioso organizado e a sociedade 
que o contém. Entre os textos significativos desse período temos o de 
Beatriz Muniz de Souza8, um estudo pioneiro sobre os pentecostais 
em São Paulo. 
Posteriormente, o termo “seita” se tornou uma arma “político-
eclesiástica” usada pela Igreja Católica para desmascarar todos os 
novos movimentos religiosos “não-católicos” situados fora do âmbito 
de sua influência ou arredios ao diálogo ecumênico. Os protestantes, 
                                               
5
  Ernst TROELTSCH, The social teaching of the Christian Churchs. London: 1931, p. 443. 
6 R. H. NIEBHUR, As origens sociais das denominações cristãs, São Bernardo do Campo: 
Ciências da Religião, 1992. 
7  Bryan WILSON, Sociologia de las sectas religiosas, Madri: Guadarrama, 1970, p.26. 
8
  Beatriz Muniz de SOUZA, Experiência de salvação: Os pentecostais em São Paulo. São 
Paulo: Duas Cidades, 1969. 
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por sua vez, empregavam tal termo para classificar aqueles fenôme-
nos situados fora das fronteiras estabelecidas pela ortodoxia de suas 
instituições religiosas. Por exemplo, esse sentido aparece sempre nos 
interessantes e motivadores textos, de profundo e necessário caráter 
apologético, escritos por Tácito da Gama Leite Filho9. Por tais moti-
vos, uma simples avaliação da linguagem atual pode nos mostrar o 
quanto essa terminologia se encontra eivada de sentidos ideológicos e 
político-eclesiásticos. Em outras palavras, usualmente, “seita” é sem-
pre o grupo estranho a nossa realidade eclesiástica. 
Também, a partir dos anos 70, esse termo adquiriu, principal-
mente entre os católicos romanos, um sentido antiamericano e nacio-
nalista. Nessa época, passou-se a falar em “seitas que vêm do Norte”, 
até porque, nessa ótica, “seitas” eram consideradas meros movimen-
tos religiosos e políticos, “financiados pela CIA”, com a finalidade de 
“enfraquecer a resistência latino-americana contra a dominação dos 
Estados Unidos”. Esse posicionamento aparece em textos de Délcio 
Monteiro Lima10 e em textos publicados sob influência da Conferên-
cia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) ou por intelectuais católi-
cos, como é o caso de Florencio Galindo.11 Por isso, ainda em nossa 
década, há misturas conceituais, às vezes até em trabalhos acadêmi-
cos como o de Galindo, que mistura “seitas” fundamentalistas e pen-
tecostais, ligando-as ao processo de “invasão evangélica da América 
Latina”. Certamente, tais abordagens contribuem para aumentar a 
confusão atual, o que tornou, segundo nossa ótica, inoperante o para-
digma “seita-igreja”, hoje um enorme guarda-chuva impreciso, de 
                                               
9
  Tácito da Gama LEITE FILHO é autor de alguns textos (entre outros: Heresias, seitas e deno-
minações – uma avaliação histórico-teológica, 2a edição. Rio de Janeiro: JUERP, 1995); sobre 
as diversas formas de religiosidades presentes no campo religioso brasileiro, dentro de uma 
perspectiva da defesa da fé cristã, isto é, seus escritos têm um aspecto apologético. Por isso 
mesmo, esses textos são muito usados por pastores, pastoras, seminaristas e leigos, para os 
quais são guias úteis, principalmente por causa da síntese que o autor faz das várias religiões, 
seitas e denominações, que no atual contexto de pluralismo, desafiam os protestantes, a forti-
ori os metodistas e batistas, grupos brasileiros com os quais Leite Filho tem convivido na sua 
carreira pastoral. 
10
 Délcio Monteiro LIMA, Os demônios descem do norte, Rio de Janeiro, Francisco Alves, 
1985. 
11
 Florencio GALINDO, (El fenomeno de las sectas fundamentalistas – la conquista evangelica 
de America Latina. Estela: Verbo Divino, 1994. 
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difícil aplicação no estudo do fenômeno pentecostal e de alguns ou-
tros “novos movimentos religiosos” contemporâneos. Daí o acerto da 
análise de Júlio de Santa Ana,12 que ao concluir um seu artigo afirma: 
“parece-nos claro que não mais é possível afirmar que ‘seita’ e ‘igre-
ja’ sejam realidades completamente diferentes.” Por isso há estudio-
sos, entre eles Wilson Gomes,13que têm preservado o termo “seita” 
por “razões exclusivamente didáticas”. 
Por outro lado, mesmo os próprios pentecostais empregam tal 
gradiente para delimitar internamente seus respectivos espaços no 
campo religioso. Isto porque, dada a variedade de grupos, visões de 
mundo, modelos doutrinários e litúrgicos, mutuamente se acusam de 
“cismáticos” e “heréticos”. Por exemplo, foi durante alguns anos, 
muito divulgado pela IURD um texto sobre “seitas e heresias” de J. 
Cabral14, escritos quando ainda era ministro metodista, depois Cabral 
se transferiu para a Igreja Universal do Reino de Deus e durante al-
gum tempo, à frente do jornal Folha Universal, foi considerado “o 
teólogo da Igreja Universal”.  
De modo semelhante, cada grupo pentecostal procura construir 
uma identidade que expresse à seu modo a fidelidade à ortopráxis da 
“Igreja primitiva” (um tipo ideal criado e manipulado conforme os 
diversos interesses) com relação ao Espírito Santo, colocando todos 
os demais grupos sob a égide de “seita” e “heresia”. Nesse caso, o 
substantivo se transformou em adjetivo. Tal situação tornou esse 
gradiente pouco aplicável à situação da Igreja Universal do Reino de 
Deus, Congregação Cristã no Brasil ou até mesmo às testemunhas de 
Jeová ou aos mórmons. Esses movimentos são seitas? São igrejas? 
São populares? Representam movimentos de contestação ou de aco-
modação social? Ou então, podemos aplicar tais modelos aos movi-
mentos religiosos oriundos de religiosidades não-cristãs de procedên-
cias orientais? 
                                               
12
 Júlio de SANTA ANA, Igreja e seitas: reflexões sobre um antigo debate, in Estudos de Religi-
ão, Ano VI, no 8, 1992, p. 11-34. 
13
 Wilson GOMES, in ANTONIAZZI, Nem anjos nem demônios. Petrópolis: Vozes, 1994, p. 254. 
14
 J. CABRAL, Seitas e heresias, 2a edição, Rio de Janeiro: Gráfica Universal, 1994. 
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2. Características dos Novos Movimentos Religiosos 
“cismáticos” 
Reproduzimos aqui algumas das características que estudiosos 
de diversas áreas e procedências têm apresentado, entre eles: Hum-
berto Schuffeneger, J.M. Baamonde, J.C. Pisano, Carlos Duarte, Juan 
Busch, Jesus Hortal e outros, Tácito Gama Leite Filho, Jean-François 
Mayer e Alexandro Frigério.15 
Antes de mais nada poderíamos discutir o termo “novo” que se 
aplica antes da expressão “movimentos religiosos”. Seriam realmente 
“novos” tais movimentos? Seriam estritamente “religiosos”? Esta 
última pergunta foi feita a um estudioso francês Albert Piette,16que 
procurou analisar o culto a personagens extraordinários da história, 
como por exemplo Lenin, Marx, Stalin e outros. Esse autor, ao anali-
sar os “sucedâneos da religião” institucionalizada, observou que as 
religiosidades seculares constituem uma religião potencial e resultam 
de um sincretismo ligado as necessidades emocionais das pessoas de 
encontrar lazer e sentido para a sua existência. 
Vejamos então algumas das características dos NMR tais como 
têm sido analisadas nos estudos científicos da religião. Segundo 
vários autores acima citados, esses movimentos, novos ou não, 
têm: 
1. Origem fundada na contestação de algo que já existe. 
2. Líder carismático e paternalista que provoca nos membros 
confiança e submissão. 
                                               
15
 Humberto SCHUFFENEGER (La mascara derrumbada: sociologia de las sectas religiosas, 
Santiago, Editora Chileamérica CESOC, 1996); J. M. BAAMONDE, J. C. PISANO (El fenôme-
no de las sectas y los nuevos movimientos religiosos, Buenos Aires, Editorial Bonum, 1996); 
Carlos DUARTE (Las mil e una caras de la religion: Sectas y nuevos movimientos religiosos 
en América Latina, Quito, CLAI, 1995); Juan BUSCH (Para conocer las sectas: Panoramica 
de la nueva religiosidad marginal, Estela, Editorial Verbo Divino, 1993); Jesus HORTAL e 
outros (A Igreja e os novos grupos religiosos, São Paulo: Paulinas, 1993); Tácito Gama LEI-
TE FILHO (Heresias, seitas e denominações: uma avaliação histórico-teológica, 2a ed., Rio de 
Janeiro: JUERP, 1995); Jean-François MAYER (Novas seitas: Um novo exame, São Paulo: 
Loyola, 1989) e Alexandro FRIGÉRIO (Nuevos movimientos religiosos y ciências sociales, 
Buenos Aires: Centro Editor de America Latina, 1993). 
16
 Albert PIETTE, Les religiosités séculières, Paris: Press Universitaires de France, 1993. 
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3. Os grupos são conduzidos de forma vertical e totalitária. 
4. A obediência ideal é cega e há um forte controle grupal sobre 
cada integrante. 
5. Emprego de explicações simplistas e reducionistas para todos 
os problemas. 
6. Leitura literal dos livros sagrados (Bíblia, Alcorão, Livro 
Vermelho de Mao, etc.), com aplicação de trechos fora do 
contexto, como se fosse uma revelação mágica, recebida na-
quela hora. 
7. Revelação constante de um iluminado ao qual se credita uma 
experiência especial com a divindade. 
8. Crença de que o grupo é o único fiel à divindade e que os de-
mais traíram suas origens, substituindo a verdade original por 
uma mentira (teoria da caducidade dos demais grupos, seitas e 
religiões). 
9. Eleicionismo e salvacionismo dos que fazem parte do grupo. 
10. Busca de um progresso global (holístico) e não somente espiri-
tual. 
11. Recusam o diálogo (pois quem tem a verdade não há porque 
dialogar com outros grupos e identidades religiosas) e o ecu-
menismo. Hostilidade para com os demais grupos religiosos. 
12. Preeminência do emotivo sobre o racional, emprego de técni-
cas coercitivas para a reforma e modificação do comportamen-
to. 
13. Doutrinação intensiva, uso de um acompanhante integral (pelo 
menos no início da adesão do neoconvertido), uma espécie de 
“anjo da guarda”, encarregado de “zelar” pelo neófito. 
14. Proselitismo compulsivo e obrigatório. 
Dessa forma, predominam nos Novos Movimentos Religiosos, 
uma gama diferenciada de origens, organização e maneiras de atuar 
na sociedade, que somente na forma de tipos ideais, no sentido webe-
riano, podemos apresentá-los para estudo. 
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3. Técnicas empregadas pelos NMR na conquista e ma-
nutenção de adeptos 
As formas de cooptação e os resultados alcançados pelos NMR 
com os seus adeptos são mais bem compreendidos se verificarmos as 
técnicas implementadas nos processos de reforma do pensamento e 
de controle do comportamento empregadas. Aliás, algumas dessas 
técnicas têm sido analisadas a partir de suas conseqüências para a 
vida emocional e psíquica de suas “vítimas”, conforme relatório a-
presentado na associação de psiquiatria norte-americana, organizado 
por Marc Galanter17. Vejamos algumas delas: 
• Emprego de técnicas especiais tais como “ioga”, “controle 
mental”, “meditação transcendental” ou mesmo formas de 
controle da respiração (pois, a superventilação favorece o ex-
cesso de oxigênio no cérebro, o que provoca “estados de cons-
ciência alterada”, tais como ilusões, alucinações). Porém há 
movimentos que empregam bebidas especiais, tais como: chá, 
maconha, etc., por exemplo, a seita do Santo Daime. 
• Paternalismo benevolente (guia, guru), que gera uma corrente 
simpática entre o líder e o liderado, uma espécie de “pais espi-
rituais”, que acompanham o neófito o tempo todo, responden-
do dúvidas com formulações simplistas, porém facilmente 
memorizáveis. 
• Práticas de confissões íntimas em público, o que desafoga as 
emoções e angústias, aumentando o controle do grupo sobre o 
indivíduo. 
• Love bombin (bombardeio de amor), uma prática que leva a 
pessoa a crer que “agora sim” encontrou realmente o amor que 
lhe foi anteriormente negado no mundo ou que jamais foi per-
cebido por ele. Nesses movimentos, o tempo todo há alguém 
                                               
17
 Marc GALANTER, org., Cults and new religious moviment: A report of American Psychiatric 
Association, Washington: APA, 1989. 
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dizendo ao novo convertido: “nós te amamos, nós te amamos, 
nós te amamos...”. 
• Controle da informação e do tempo. O indivíduo tem as suas 
ligações anteriores com os “de fora” (perdidos) quebradas. As 
suas formas de se relacionar (tempo e espaço, categorias bási-
cas de interligação do indivíduo com o mundo da vida) são a-
fetadas. O tempo passa a ser controlado de fora. Por exemplo: 
um Hare Krishna recita, por dia, 1728 vezes, a sua mantra ca-
racterística. Trata-se de uma forma de organizar o tempo ao 
redor da oração. 
• Trabalhos esgotantes, escasso descanso e alimentação pobre. 
Essas atividades sociais provocam o atrofiamento da identida-
de, da memória e das programações de vida anteriores. Por ou-
tro lado, novas realizações de ações se tornam extremamente 
valorizadas pelo grupo, que aumentam a auto-estima e assim o 
novo discípulo influenciado vai se tornando, progressivamen-
te, um influenciador.  
• Indução de crises psicológicas e de transes. Estados de consci-
ência alterados são provocados por meio de discursos, músi-
cas, testemunhos públicos, nos quais repassam-se as melhoras 
conseguidas. 
• Estigmatização dos dissidentes e criação de inimigos ou de 
traidores para manter a unidade do grupo. É freqüente fazer 
ameaças de “maldição”, caso alguém pense em fraquejar e 
romper com o grupo. 
4. Por que as pessoas aderem a tais grupos? 
Esta pergunta é um dos grandes temas de discussão na área da 
sociologia dos “Novos Movimentos Religiosos” e refere-se a motiva-
ção que leva as pessoas a aderirem a esses grupos. Obviamente, há 
entre esses Movimentos e o candidato à conversão uma certa com-
plementação ou um conluio. Isto quer dizer que: se há convertidos é 
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porque tais grupos religiosos oferecem aos indivíduos algum tipo de 
satisfação. Dessa forma, analisemos alguns dos motivos que “empur-
ram” as pessoas na direção de Movimentos que, a princípio eles 
mesmos odiavam ou os consideravam: “grupos fanáticos aos quais 
jamais eu iria aderir”. A adesão se deve a existência de algumas das 
seguintes características: 
1. Angústia individual, provocada pelo rompimento das liga-
ções familiares, da unidade dos grupos de amigos, das utopias soci-
ais, que organizaram o comportamento humano durante décadas. 
Existência de uma incapacidade de vivenciar a perda de algo muito 
querido (parentes ou o “grande amor da vida”), perda da identidade 
social, sentimento que é apenas um número. Em suma, essa adesão é 
facilitada quando há um alto montante de angústia. 
2. Pensamento ou consciência predisposta à magia. A nossa 
época está saturada de magia, principalmente porque os ritos mágicos 
surgem quando há muitas incertezas diante do amanhã, quando então 
as pessoas passam a buscar coisas tangíveis (fitas, objetos, amuletos, 
até o uso “mágico” da Bíblia, etc.) as quais sentem necessidade de se 
apegarem. Todavia, por detrás da magia está o utilitarismo, que leva 
as pessoas ao desejo de manipular forças sagradas em seu benefício 
pessoal. 
3. Perda da crença que os ligava as instituições tradicionais 
de fé e de sentido para a vida. Há na origem desses casos de adesão 
uma crescente tendência para se crer na teoria da “religião traída” ou 
um forte descontentamento com a sociedade e suas normas, o que 
provoca um distanciamento das instituições tradicionais de socializa-
ção (escola, lar, igreja, etc.). 
4. Temor de enfrentar o mundo tal como ele se apresenta. Tais 
pessoas percebem o mundo como algo caótico, sentindo que não há 
um propósito interno de vida, assim como ausência de autocontrole e 
tendência para estados de transe, elaboração de fantasias, entrega a 
experiências de anulação da consciência (incômoda). Assim, a imatu-
ridade e a identidade ainda não estão consolidadas. 
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5. Necessidade de segurança, progresso, autovalorização e 
poder. Os NMR oferecem “amor”, “paz”, “segurança”, “decisão”, 
etc. As pessoas são recebidas com expressões: “nós te amamos!”. 
Aderem com facilidade a eles, pessoas que estão em estado de crise, 
insatisfação ou instabilidade nos estudos, na profissão, na vida emo-
cional, social, afetiva, etc. 
6. Interesse especial por experiências novas. (Tendência para 
buscar o “desconhecido”, coisas esotéricas ou misteriosas, tais como: 
parapsicologia, pesquisas com OVNIs, etc.). 
7. Conflitos familiares permanentes. Esses conflitos geralmen-
te são com os pais, namorados ou consortes. Alimentam tais “conver-
sões”, experiências familiares traumáticas, uma baixa tolerância para 
frustrações e traumas, os quais são rotineiros na vida de todas as pes-
soas. A existência de um sistema familiar moderadamente disfuncio-
nal com alguma síndrome de ausência paterna. Carência de guia, 
direção, controle e limites paternos, assim como a falta de atenção, 
afetos positivos e incondicionais. 
8. Cansaço de uma vida que se alterna entre inúmeros grupos 
e fronteiras situadas no interior de uma sociedade complexa. Essa é 
uma constatação de Lewis Coser,18 que aponta para a necessidade dos 
indivíduos de, nesse contexto de muita mutação de pertença a grupos, 
entregar a apenas uma instituição ou organização, o destino de sua 
vida. A partir de então eles se tornam fanáticos. 
Conclusão 
No decorrer do texto procuramos mostrar o quanto é difícil 
classificar e colocar, lado a lado, num todo inteligível, uma enorme 
quantidade de movimentos religiosos e seculares, que surgiram re-
centemente na história ocidental para concorrer com as organizações 
religiosas tradicionais. Todos são movimentos que pregam a renova-
ção das condutas e valores, porém fora das fronteiras anteriormente 
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 Lewis COSER, Las instituições voraces, Mexico: Fondo de Cultura Economica, 1978. 
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dominadas pelos grupos hegemônicos, que controlavam as coisas 
ligadas ao sagrado. 
Fica, portanto, muito evidente o quanto tais movimentos repre-
sentam em termos de competitividade e de desafios para as igrejas, 
denominações e movimentos religiosos já anteriormente estabeleci-
dos em nossa sociedade. Num certo sentido, esses movimentos man-
têm, no interior do campo religioso, uma efervescência constante e 
um clima de luta, que possibilita um forte trânsito religioso por parte 
das pessoas que necessitam ter uma fé e esperança para a vida cotidi-
ana. 
No entanto, tais grupos ao construir para eles um lugar ao sol 
estabelecem mecanismos sociais de competição, lançando mão, mui-
tas vezes, de formidáveis forças de propaganda e de marketing cultu-
ral. Por isso mesmo, usam e abusam dos meios de comunicação de 
massa, isto é: do rádio, cinema, televisão, internet e de meios tradi-
cionais como revistas e jornais. 
Assim, igrejas tradicionais, entre elas as denominações perten-
centes ao protestantismo histórico, perdem membros para esses gru-
pos tidos como mais “modernos”, “dinâmicos” e “flexíveis”, os quais 
passam a ser encarados como padrões, mesmo para os protestantes 
irrequietos e envergonhados, mas desejos de assumir uma nova iden-
tidade religiosa. A reação de alguns deles, no entanto, é de pura imi-
tação dos Novos Movimentos Religiosos. Alguns até argumentam 
que é preciso as igrejas agirem de maneira semelhante a esses movi-
mentos. Porém, há outros que escondem a cabeça da tempestade for-
mada no campo religioso, na esperança que ela passe logo e eles vol-
tem as atividades cotidianas. É claro que há também outras possibili-
dades a serem delineadas, como por exemplo: 
• Fazer uma avaliação crítica da ação pastoral e dos mecanismos 
encarregados de gerar e de manter a fidelidade dos membros 
das comunidades protestantes tradicionais. Os líderes religio-
sos têm muito a ganhar se perguntarem: “O que temos a apre-
ender com os NMR”? 
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• Tomar consciência que a tradição, historicidade e identidade 
secular, da forma como elas são torna impossível que alguém 
continue sendo “metodista”, “presbiteriano” ou “batista” e, ao 
mesmo tempo tentar assumir dentro de suas igrejas estratégias 
próprias de “seitas” ou de “novos movimentos religiosos”. 
Tais estratégias somente existem porque eles são “seitas” ou 
“NMR” Copiá-los, em outro contexto, é confirmar a expressão 
que a história não se repete, a não ser na forma de uma comé-
dia! 
• Desenvolver um ministério terapêutico, que se destine ao a-
tendimento de “vítimas de seitas” ou de novos movimentos re-
ligiosos que sejam considerados destruidores da sanidade 
mental de milhares de pessoas, principalmente de jovens em 
fase de maturação psíquica. Talvez, nas próximas décadas, es-
se venha a ser um dos grandes ministérios das igrejas cristãs 
mais consolidadas no Brasil – “curar os enfermos” (patologias 
emocionais e religiosas) e “expulsar demônios” (criados, nu-
tridos e colocados dentro das pessoas por lideranças religiosas 
de tendências “doentias”). 
Porém, o grande dilema será descobrir, dentro do campo reli-
gioso, uma ilha ou um rochedo que possa ser considerado “não-
ideológico” ou “religiosamente sadio”, a partir do qual essa reestrutu-
ração do campo religioso seja feita. Não é o equilíbrio uma utopia 
que escapa sempre das condições de força, poder e disputa, segundo 
Pierre Bourdieu19 o motor do campo religioso? 
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